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La donna soggetto e protagonista nel diritto della Chiesa
ILARIA ZUANAZZI
1. Premessa: il ruolo del diritto nel definire le condizioni giuridiche delle persone
1.1. La concezione del diritto nella Chiesa
Il  diritto  è  uno  strumento  essenziale  dell'organizzazione  sociale  della  Chiesa,  in  quanto
costituisce  una  struttura  fondamentale  della  co-esistenza  umana.  Nonostante  l'uso  comune  dei
termini  e  delle  categorie  giuridiche  rispetto  agli  ordinamenti  degli  Stati,  in  realtà  il  modo  di
intendere e di regolare il diritto nell'ordinamento canonico è molto diverso dai sistemi secolari.
L'ordine giuridico della Chiesa deve essere infatti compreso nel quadro del piano di redenzione
divina. La Chiesa è stata istituita da Cristo sulla terra, nella comunità dei discepoli, come strumento
di mediazione tra Dio e gli uomini, per portare a compimento il disegno universale di salvezza di
Dio. Sta qui il “mistero” della Chiesa, sacramento universale di salvezza: nel rapporto tra tensione
trascendente e radicamento secolare: simbolo reale di grazia che sopravanza le forze umane e trova
sorgente originaria nell'iniziativa divina. Si evidenzia così la duplice natura della Chiesa, naturale e
soprannaturale, temporale e spirituale, che formano la complessa sostanza dell'organismo salvifico.
La struttura esterna dell'assetto temporale serve all'ordine spirituale a guisa di strumento vivo e
dinamico, diretto a tradurre il piano di salvezza in forme gradualmente più compiute e adeguate. È
questa  la  plantatio  Ecclesiae nella  storia  e  nelle  forme  della  socialità  umana:  una  interazione
costante tra l'azione divina e la collaborazione umana.
Alla  fondazione  terrena  dell'istituzione  salvifica  secondo  le  categorie  dell'esistenza  umana
appartiene la dimensione giuridica, come principio di ordine della realtà comunitaria e della vita dei
singoli.  Il  diritto è considerato un corollario inevitabile della socialità umana, dato che il  dover
essere  è  il  paradigma connaturato  al  modo di  agire  e  farsi  della  persona,  soggetto  razionale  e
difettivo,  essere intermedio tra  l'animale e Dio (non determinato dall'istinto;  non assolutamente
autonomo). La libertà dell'uomo è una libertà condizionata, che soffre la tensione tra la caduta della
corporeità e la vocazione superiore a sublimarsi in una più autentica realizzazione di se stesso. Il
dovere deriva sostanzialmente dall'essere, in quanto dirige la persona verso beni consentanei alle
potenzialità della sua natura.
La categoria della giuridicità trova quindi fondamento nella natura  relazionale della persona,
per  la  necessità  di  contemperare  le  esigenze  vitali  di  una  pluralità  di  individui  in  un  insieme
armonico che tuteli gli interessi di ciascuno e della comunità nel suo insieme. Per questo la Chiesa
non può fare a meno di ricorrere al diritto, con funzione di garanzia, per regolare l'ordine oggettivo
delle relazioni sociali.
Questo  ordine  oggettivo  si  basa  sul  principio  di  giustizia,  che  afferma  il  riconoscimento
reciproco e simmetrico di ciò che è proprio e quindi dovuto alla dignità della persona in se stessa e
nelle concrete relazioni in cui si trova. Per la visione cristiana, il principio di giustizia, oltre ad avere
fondamento  prossimo nella  natura  della  persona,  rimanda all'ideale  di  perfezione  e  di  armonia
trasfuso nel creato dalla sapienza di Dio. Un ideale iscritto nel cuore degli uomini (e quindi da loro
conoscibile)  ma  mai  pienamente  realizzabile  nella  forma  più  perfetta  dalla  natura  difettiva
dell'uomo. La ragione umana può solo tendere a svelarne gradualmente contenuti parziali e cercare
di darne un'attuazione progressivamente migliore, senza però raggiungere una sua conoscenza e
trasposizione definitiva.
Nel  sistema  canonico,  inoltre,  il  principio  di  ordine  trova  una  giustificazione  metafisica
ulteriore al  piano della  creazione divina (che  condivide  con i  regimi  secolari),  in  quanto  trova
fondamento nel piano di redenzione divina, iniziato nella storia dall'incarnazione di Cristo e che
mira a portare gli uomini al fine supremo della salvezza dell'anima. Il diritto, al pari delle altre
strutture  temporali  della  Chiesa,  ha  pertanto  una  funzione  sacramentale:  segno  visibile  e
meccanismo promotore della diffusione della vita soprannaturale.
Secondo il  piano della  provvidenza divina,  il  principio di  giustizia  deve essere integrato e
perfezionato con il precetto evangelico della carità. La carità compendia ed estende in pienezza il
paradigma di doverosità. Per carità non si deve intendere il mero sentimento di benevolenza, ma
una vera  norma normans che regola il comportamento del credente e plasma tutto l'ordinamento
della Chiesa. Dare a ciascuno il suo (principio di giustizia) è il primo gradino, il minimum, la carità
è la  perfezione,  il  superamento  dei  limiti  della  natura razionale,  a  imitazione tendenziale  della
misericordia  di  Dio:  dare  a  ciascuno  secondo  le  sue  esigenze,  oltre  i  limiti  del  dovuto,  con
sollecitudine verso le debolezze e le imperfezioni, per condurre tutti alla comunione con Dio.
La giustizia nell'assetto ecclesiale mira pertanto a conformarsi alla  ratio divinae sapientiae,
nella sostanza di verità e nella logica di misericordia. La coerenza con il piano divino di salvezza è
lo statuto assiologico che legittima l'esistenza del diritto nella Chiesa e riassume il dover essere
fondamentale  cui  devono  adeguarsi  tutte  le  espressioni  giuridiche  particolari,  le  quali  sono  lo
sviluppo in regole concrete delle potenzialità insite nel precetto salvifico.
1.2. La concezione realistica delle posizioni giuridiche soggettive
Dalle precisazioni sopra esposte emerge come la Chiesa abbia una concezione realistica del
diritto, quale principio intrinseco di ordine che si fonda sull'economia di salvezza divina e traduce
in formule giuridiche, ossia in termini di dover essere, la dimensione costitutiva di giustizia della
realtà.  Diversamente  dalle  concezioni  positivistiche,  il  parametro  di  correttezza  della  regola
giuridica  non  dipende  esclusivamente  dalla  corrispondenza  formale  alle  norme  disposte  dal
legislatore, ma dalla congruenza sostanziale con lo iustum in sé, con ciò che promuove il bene esse
della realtà regolata, per quanto è possibile valutare secondo i criteri di ragionevolezza e di equità.
Questa impostazione realistica del diritto si  applica pure alla definizione dello statuto delle
persone, ossia al complesso delle situazioni giuridiche soggettive che sono riconosciute a ciascuno
come espressione  della  sua  condizione  individuale.  Non si  tratta  dell'imposizione  estrinseca  di
regole, ma del riconoscimento del proprium della persona, per orientarla al perfezionamento di sé,
alla pienezza del suo esse perché sia un bene esse. Si riscontra così una necessaria corrispondenza
tra la condizione giuridica e la struttura ontologica della persona: il dover essere è una necessaria
conseguenza dell'essere.
Nell'esaminare il presupposto sostanziale dello statuto giuridico individuale, peraltro, occorre
considerare che il titolo costitutivo della soggettività giuridica può essere di un duplice ordine. Il
fondamento  naturale  si  radica  sulla  struttura  naturale  della  persona  umana;  il  fondamento
soprannaturale, invece, discende dalla ricezione di un sacramento costitutivo di una nuova identità
della persona: fedele, chierico, coniugato. Se in base all'uno si afferma il principio di uguaglianza,
in base all'altro  si afferma il principio di diversità. Si possono così riscontrare diverse declinazioni
della  soggettività  individuale,  con  diversa  estensione  dello  statuto  giuridico,  a  seconda  della
condizione concreta in cui si trova a vivere la persona.
2. La donna soggetto nel diritto della Chiesa
2.1. I presupposti sostanziali della condizione giuridica della donna nella Chiesa
Se si guarda al corso della tradizione ecclesiale, si intravvede il fluire e l’intersecarsi di due
correnti di pensiero e di atteggiamenti in merito alla condizione femminile: l’una, che richiama i
contenuti  sostanziali  della  fede  cristiana  e  che  afferma l’uguaglianza  fondamentale  tra  uomo e
donna nell’essere figli di Dio; l’altra, che risulta variamente condizionata dai contesti culturali e
sociali  in  cui  si  diffondono  e  si  consolidano  le  comunità  cristiane,  che  sostiene  lo  stato  di
subordinazione della donna rispetto all’uomo. Da qui deriva la permanente ambivalenza nel modo
di  considerare la  posizione  e  la  partecipazione  della  donna nella  vita  della  Chiesa:  da  un lato,
l’esaltazione dei ruoli femminili di vergine,  sposa e madre, quali  sono stati sublimati in Maria,
additata a modello di perfezione cristiana; dall’altro, la diffidenza per una supposta debolezza di
natura  che  giustifica  la  sottomissione  della  donna  all’uomo  e  la  previsione  di  una  serie  di
proibizioni e di incapacità1.
In  epoca  attuale  è  avvenuto  un  recupero  dell'autenticità  del  messaggio  cristiano  sulla
condizione  femminile,  con  una  conseguente  rivalutazione  sul  piano  sociale  ed  ecclesiale.  Il
momento di svolta nella valorizzazione della persona al femminile avviene con la riaffermazione
dell’interpretazione originaria dei passi della Scrittura che riconosce la pari dignità dell’uomo e
della donna, in quanto ambedue sono creati a immagine di Dio, e sostiene la ricchezza per l’intera
comunità della partecipazione attiva della donna alla vita sociale e politica. La promozione della
donna nell’ambito domestico e in quello pubblico  è indicata tra i “segni dei tempi” che devono
essere positivamente accolti pure nell’istituzione ecclesiale2.
È  soprattutto  con  il  concilio  ecumenico  Vaticano  II  che  si  evidenziano  e  si  consolidano  i
presupposti  teorici  per  un  riconoscimento  pieno  dei  diritti  della  donna  anche  all’interno  della
Chiesa, quantunque nei documenti non vi sia una trattazione specifica della questione femminile.
Sotto il profilo antropologico si afferma l’eguaglianza essenziale di tutte le persone3, con il
conseguente divieto di opporre alcuna discriminazione al godimento dei diritti fondamentali, anche
in ragione del sesso4. Pure in ordine al matrimonio si mette in luce «l’uguale dignità personale sia
dell’uomo che della donna»5.
Dal  punto di vista ecclesiologico,  si  sostiene che tutti  i  fedeli  condividono una condizione
radicale di uguaglianza, in forza dell’incorporazione a Cristo con il battesimo, e sono chiamati a
partecipare attivamente alla missione comune del popolo di Dio, quantunque nei modi proprî allo
status di  ciascuno6.  Nell’illustrare  la  posizione  dei  fedeli  laici,  poi,  i  documenti  conciliari  non
prevedono  alcun  trattamento  differenziato  per  la  donna,  cosicché  si  deduce  che  la  condizione
ecclesiale della donna corrisponda allo statuto dei viri laici. L’unico riferimento specifico alla donna
si  trova  nel  decreto  sull’apostolato  dei  laici,  ma non è diretto  a  porre  restrizioni  al  contributo
femminile,  quanto  piuttosto  a  riconoscere  l’impegno  sempre  profuso  dalle  donne  nelle  attività
ecclesiali e l’importanza di promuovere «una loro più larga partecipazione anche nei vari campi
dell’apostolato della Chiesa»7.
In prospettiva teologica, infine, il concilio ricorre a simboli femminili per illustrare l’immagine
della Chiesa e il suo rapporto con il mistero della salvezza divina. Si veda il richiamo della metafora
1 Per un esame più approfondito, si rinvia a ILARIA ZUANAZZI, «Sinite eam». La valorizzazione della donna nel diritto 
della Chiesa, in Il diritto ecclesiastico, 119 (2008), 561-608.
2 GIOVANNI XXIII, lettera enciclica Pacem in terris, n. 22.
3 «Avendo tutti gli uomini, dotati di un’anima razionale e creati ad immagine di Dio, la stessa natura e la medesima
origine, e poiché, da Cristo redenti, godono della stessa vocazione e del medesimo destino divino, è necessario
riconoscere ognor più la fondamentale uguaglianza fra tutti» (Gaudium et spes, n. 29).
4 «Veramente ci si deve rammaricare perché quei diritti fondamentali della persona non sono ancora e dappertutto
rispettati pienamente, come se si negasse alla donna la facoltà di scegliere liberamente il marito e di abbracciare un
determinato stato di vita, oppure di accedere a quella pari educazione e cultura che si riconosce all’uomo» (ibidem).
5 Gaudium et spes, n. 49.
6 Lumen gentium, nn. 30-32.
7 Apostolicam actuositatem, n. 9.
nuziale per rappresentare l’alleanza d’amore tra Cristo-sposo con la  Chiesa-sposa8.  E ancora,  il
rinvio  alla  figura  emblematica  di  Maria,  modello  sublime  di  fede,  di  speranza  e  di  carità  per
l’istituzione salvifica e per tutti i fedeli9. Il femminile, con le virtù ad esso correlate, assurge così a
dimensione essenziale e qualificante dell’essere cristiano, valida sia per le donne che per gli uomini.
I  codici  vigenti  di  diritto  canonico  seguono  l’impostazione  assiologica  del  magistero  del
concilio Vaticano II e traducono in norme giuridiche il principio di pari dignità tra esseri umani e
persone credenti. La tutela dell’eguale valore della donna è garantita dal metodo del silenzio sulla
diversità  tra  i  due  sessi,  dal  trattare  cioè  indistintamente  uomo e  donna,  senza  prevedere  una
condizione giuridica diversificata per la creatura femminile. Quasi tutte le disposizioni speciali che
nella precedente normativa restringevano la capacità giuridica e d’agire della donna, o stabilivano
precauzioni particolari  in presenza di individui  di  sesso femminile,  sono state soppresse con la
revisione della nuova legislazione. L’ordinamento giuridico attuale risulta così aperto a riconoscere
pari  possibilità  di  realizzazione  personale,  sociale  ed  ecclesiale  della  donna  rispetto  all’uomo,
almeno fin  tanto non si  intravvedano situazioni  di  fatto  differenti  che giustifichino una diversa
disciplina10.
Si  evidenzia  così  il  principio  di  tendenziale  uguaglianza  nella  disciplina  giuridica  della
condizione maschile e di quella femminili, che sono cioè uguali fino a quando non si riscontri una
ragione idonea a giustificare un trattamento differenziato.
2.2. La soggettività giuridica della donna come persona umana
Lo statuto ontologico di persona è uguale negli uomini e nelle donne. Il sesso non discrimina
l’essenza di persona, ma esprime una modalità del suo esistere, incarnata in un corpo maschile o
8 Lumen gentium, n. 6.
9 Lumen gentium, n. 63.
10 La condizione giuridica della  donna nella  normativa giovanneo-paolina viene esaminata da  STEFANO OTTANI,  Lo
statuto giuridico della donna nella chiesa locale: premesse e prospettive, in Apollinaris, XXXVIII, Roma, 1985, pp.
69-118; JUAN IGNACIO BAÑARES, La consideración de la mujer, cit., pp. 253-265; ADELE ZANNONI MESSINA, La presenza
della donna nella vita della Chiesa, in I laici nel diritto della Chiesa, Città del Vaticano, 1987, pp. 132-138; SILVIA
RECCHI, La donna nella disciplina del nuovo codice, in Quaderni di diritto ecclesiale, II, Milano, 1989, pp. 203-210;
MARÍA ELENA OLMOS ORTEGA, La partecipación de los laicos en los organos de gobierno de la Iglesia (con especial
referencia a la mujer), in Revista española de derecho canónico, XLVI, Madrid, 1989, pp. 89-114; MARÍA BLANCO,
La mujer en el ordenamiento jurídico canónico, in Ius ecclesiae, IV, Roma, 1992, pp. 615-627; GIORGIA CASSANDRO,
La donna nella Chiesa d’oggi: problemi e prospettive, in Il diritto di famiglia e delle persone, XXII, Milano, 1993,
pp. 1380-1394; DONATA HORAK, In tema di uguaglianza dei christifideles; la posizione della donna nell'ordinamento
canonico, in Aa.Vv., Diritto 'per valori' e ordinamento costituzionale della Chiesa, Torino, 1996, 262-273; CARMEN
PEÑA GARCÍA, Status jurídico de la mujer en el ordenamiento de la Iglesia, «Revista española de derecho canónico»,
LIV, Madrid, 1997, pp. 695-700; MARÍA ELENA OLMOS ORTEGA, La consideración de la mujer en los documentos de la
Iglesia,  in  Revista  española  de  derecho  canónico,  LV,  Madrid,  1998,  pp.  233-254;  SILVIA RECCHi,  I  ministeri
dell’accolitato  e  del  lettorato  riservati  agli  uomini.  Il  ruolo  della  donna nei  ministeri  laicali ,  in  I  laici  nella
ministerialità della Chiesa, Milano, 2000;  GERALDINA BONI,  L’uguaglianza fondamentale dei fedeli nella dignità e
nell’azione, in  I diritti fondamentali del fedele. A venti anni dalla promulgazione del Codice, Città del Vaticano,
2004, pp. 79-101.
femminile. Le differenze naturali, fisiche e psichiche, connesse alla diversità di sesso, pur reali, non
sono ordinariamente rilevanti sotto il profilo giuridico, in quanto non incidono sulle modalità di
godimento dei diritti e dei doveri riconosciuti alle persone, e quindi non giustificano un trattamento
distinto tra uomini e donne. Superata ormai la corrente di pensiero che vedeva nella donna una
creatura  debole  ed  emotivamente  fragile,  nell’attuale  legislazione  canonica  sono  scomparse  le
disposizioni  che le  accordavano speciale  protezione o indulgenza in  determinati  ambiti,  oppure
subordinavano la sua credibilità o la sua volontà a quella dell’uomo.
Il dimorfismo sessuale, quindi, non incide di norma sul godimento dei diritti e doveri essenziali
della persona. Tuttavia, dato che corrisponde a una dimensione costitutiva della persona, non può
non  avere  rilevanza  pure  nel  diritto,  nelle  situazioni  in  cui  vi  sia  una  ragione  giuridica  per
differenziare tra uomo e donna. Si veda, ad esempio, la previsione di un’età diversa per sposarsi,
inferiore per le nubenti, in considerazione del fatto che le donne hanno una maturazione psico-fisica
più precoce rispetto agli uomini11.
Proprio  nel  matrimonio  la  differenza  sessuale  tra  uomo  e  donna  non  è  solo  motivo  di
distinzione, ma assume una peculiare valenza in relazione alla specificità della relazione sponsale e
al dinamismo tipico della comunione coniugale. Femminile e maschile sono modulazioni necessarie
dell'esistenza della persona, tra loro diverse e complementari, chiamate a integrarsi nella comunione
coniugale secondo il principio dell'unità dei due: un dinamismo di amore animato dalla logica del
dono di sé, che rispecchia il dinamismo dell'amore divino. La realtà di comunione della coppia
coniugale  fa  sì  che  non  vi  sia  un  appiattimento  della  diversità,  bensì  la  valorizzazione  della
specificità di ciascuno; una realtà nuova e plurale (la coppia) che comprende e trascende le singole
individualità del marito e della moglie. La parità dei diritti e dei doveri tra coniugi affermata dai
codici12 significa non uniformità di situazioni giuridiche, ma reciprocità: le situazioni giuridiche di
cui  sono  titolari  i  coniugi,  infatti,  sono  complementari  e  corrispettive,  chiamate  a  integrarsi,
perfezionarsi e arricchirsi a vicenda.
2.3. La soggettività giuridica della donna come fedele
Seguendo la dottrina conciliare, i codici riconoscono il principio  di uguaglianza dei fedeli nella
posizione  radicale  dell’essere  cristoconformato,  pari  nella  dignità  e  nell’agire,  identicamente
corresponsabili  nell’assumere  integralmente  la  missione  ecclesiale13.  Dal  riconoscimento  di  una
identità  comune  dei  fedeli,  deriva  anche  la  constatazione  di  un  principio  di  equiparazione
tendenziale tra uomo e donna, che si estende potenzialmente in tutti gli aspetti nei quali non abbia
11 Can. 1083, § 1 CIC: quattordici anni per le donne, sedici per l’uomo
12 Can. 1135 CIC.
13 Can. 208 CIC.
rilevanza sostanziale la diversità naturale del dimorfismo sessuale della persona umana. Occorre
distinguere, in proposito, due piani: quello ontologico, dell’essere cristiano, e quello funzionale,
delle responsabilità e dei ruoli che possono essere assunti nella Chiesa.
Dal punto di vista della struttura essenziale dell’identità del fedele, non ci sono diversità tra
uomo e donna:tutti i fedeli condividono una condizione costitutiva comune che si traduce, sul piano
giuridico, nella titolarità di un complesso di situazioni giuridiche soggettive che sono espressione
delle diverse potenzialità di essere e di esercitarsi di questa identità essenziale, nei vari ambiti della
vita personale e delle relazioni sociali. All’interno di siffatto statuto giuridico fondamentale, non si
riscontrano motivi di differenziazione in base al sesso della persona. Nei codici attuali, tanto nello
specifico elenco dei diritti e dei doveri comuni a tutti i fedeli, quanto in altre parti della normativa
che precisano altre situazioni giuridiche soggettive derivate da tale  status, non si trovano più le
disposizioni limitatrici che nella normativa precedente restringevano la capacità della donna o ne
stabilivano  una  condizione  di  inferiorità  rispetto  all’uomo.  Conformemente  al  principio  di
uguaglianza,  il  trattamento  giuridico  della  donna,  come  fedele,  è  del  tutto  parificato  a  quello
dell’uomo.
La  presenza  della  donna  nella  vita  della  Chiesa  risulta  così  maggiormente  apprezzata  e
potenziata, non solo per la soppressione dei canoni che la discriminavano, ma anche in virtù di una
più generale valorizzazione della posizione del fedele nel quadro delle dinamiche di comunione
interne alla società ecclesiale. Tutti i fedeli, infatti, pur percorrendo ciascuno un cammino originale,
sono chiamati  a realizzare una identica vocazione alla  santità  e a  partecipare in  forma attiva e
responsabile  alla  missione  affidata  da  Cristo,  nelle  distinte  funzioni  di  governare,  insegnare  e
santificare. Nella modalità di base di contribuire a questi munera, che è quella comune, non sussiste
distinzione tra uomo e donna.
Si possono sottolineare, in particolare, alcune situazioni che sono significative per rimarcare la
differente considerazione della donna nella normativa attuale, rispetto alla legislazione anteriore. In
ordine  al  munus  regendi,  le  donne  possono  cooperare  nelle  opere  di  apostolato14;  possono
contribuire responsabilmente al dialogo con la gerarchia di governo, manifestando legittimamente
istanze personali o esprimendo le proprie opinioni in ordine al bene comune15; possono fondare o
entrare  a  far  parte  di  associazioni,  senza  più  alcuna  restrizione  per  determinate  tipologie  di
organizzazioni16; possono agire personalmente presso tutti i tribunali e gli organismi contenziosi,
per tutelare interessi personali o per sostenere interessi comuni a tutta la comunità17. In ordine al
14 Can. 216 CIC.
15 Can. 212, §§ 2-3 CIC. Nella consultazione del popolo cristiano, pertanto, non si fa più riferimento esclusivo ai soli 
viri, ma a tutti i fedeli, uomini e donne. In questo senso si veda la modifica della norma sulla rimozione del parroco, 
nella quale la perdita della buona considerazione viene valutata in rapporto a tutti parrocchiani, uomini e donne, seri 
e onesti (can. 1741, 3° CIC).
16 Can. 215 CIC.
17 Can. 221 CIC, nel quale si afferma il diritto alla giustizia. Nella regolamentazione successiva nel libro settimo del
munus sanctificandi, le donne hanno diritto di ricevere dai pastori i beni spirituali18, senza alcun
trattamento differenziato nell’amministrazione dei sacramenti e nell’ascolto della parola di Dio19;
hanno  diritto  di  rendere  culto  a  Dio  secondo  il  rito  legittimamente  approvato20 e  partecipano
attivamente alle celebrazioni liturgiche, senza alcuna restrizione nell’accesso ai luoghi sacri, se non
quelle  dettate  dalle  esigenze  di  decoro  e  del  rispetto  della  diversità  di  funzioni  tra  ministro
celebrante e fedele21. In ordine, infine, al  munus docendi, le donne hanno il diritto e il dovere di
impegnarsi nell’annuncio evangelico22, e per compiere responsabilmente tale missione hanno diritto
a conseguire un’adeguata conoscenza della dottrina cristiana23.
La figura unitaria di fedele, sopra delineata, risulta tuttavia una figura astratta, in quanto non
esiste il fedele allo stato puro, ma esistono concretizzazioni diverse di questa condizione comune
nelle  diverse condizioni  giuridiche  che  precisano e  qualificano il  modo di  essere  e  di  agire  di
ciascun fedele  nella  comunità  ecclesiale.  Lo statuto giuridico di  base,  quindi,  viene integrato e
arricchito dai diritti e doveri specifici che caratterizzano le diverse condizioni. Queste condizioni si
distinguono in base a una duplice distinzione: l'una si rifa' a un criterio pneumatologico, l'altra a un
criterio istituzionale o gerarchico.
Il primo criterio distingue dagli altri i fedeli di vita consacrata. nell’ambito della vita consacrata
attraverso la professione dei consigli evangelici, esiste una varietà reale di forme di attuazione, ma
la sostanza di questo  status può essere parimenti  condivisa da uomini e da donne24.  Nei codici
attuali,  il  principio  di  tendenziale  equiparazione  tra  i  due  sessi  viene  applicato  con  maggiore
coerenza rispetto alla legislazione precedente, per quanto attiene sia alla disciplina giuridica degli
istituti  di  vita  consacrata,  sia alla posizione dei  loro membri25.  Risultano in  effetti  soppresse le
disposizioni che nel diritto previgente restringevano l’autonomia degli istituti femminili rispetto a
quelli  maschili.  Resta,  tuttavia,  una  disciplina  speciale  per  i  monasteri  di  monache,  i  quali
continuano a essere sottoposti al controllo della Sede apostolica26 e, se sono  sui iuris, anche alla
vigilanza peculiare del vescovo diocesano o dell’ordinario del luogo27.
diritto di azione nei diversi strumenti contenziosi, non sussistono distinzioni tra uomini e donne.
18 Can. 213 CIC.
19 Can. 964 CIC sulle modalità della confessione.
20 Can. 214 CIC.
21 In particolare, per la celebrazione eucaristica, si sottolinea la partecipazione attiva dei fedeli che assistono (can. 899
CIC), pur nella distinzione dei  ruoli  tra assemblea e celebrante (can.  907 CIC).  Tra i  componenti  l’assemblea,
peraltro, vi è una piena parificazione tra uomo e donna: si veda, in questo senso, la norma che ritiene lecita la
celebrazione eucaristica con un solo fedele, senza distinguere se sia uomo o donna (can. 906 CIC).
22 Can. 211 CIC.
23 Can. 217 CIC.
24 Can. 207, § 2 CIC.
25 Can. 606 CIC.
26 Can. 609, § 2 CIC: è necessaria la licenza della Santa Sede per erigere un monastero di monache; can. 667, § 3 CIC:
i monasteri di monache interamente dediti alla vita contemplativa devono osservare la clausura papale in conformità
alle  norme della  Sede apostolica;  can.  686, §  2 CIC: spetta  unicamente alla  Santa sede concedere l’indulto di
esclaustrazione per le monache.
27  La vigilanza è prevista  per  tutti  i  monasteri  sui  iuris,  sia  maschili  che femminili  (can.  615 CIC) e si  esplica
nell’elezione  del  superiore  (can.  625,  §  2:  vescovo  della  sede  principale)  e  nell’amministrazione  degli  affari
L’altro piano in cui opera il principio di varietà, quello istituzionale o gerarchico, attiene alla
distinzione tra il sacerdozio ministeriale o gerarchico, proprio di coloro che hanno ricevuto l’ordine
sacro ossia i chierici, e il sacerdozio comune, esteso agli altri fedeli che sono i laici 28. Come insegna
il concilio Vaticano II, le due forme di sacerdozio, entrambe espressione della missione redentrice di
Cristo, sono diversi non solo nel grado ma anche nell’essenza, in quanto il sacramento dell’ordine
conferisce una partecipazione ontologica specifica al sacerdozio di Cristo capo della Chiesa, che  fa
acquisire  ai  ministri  sacri  il  potere  di  agire  in  persona Christi,  con  una  specifica  deputazione
all’esercizio delle funzioni proprie del sacerdozio gerarchico29.
Nella dimensione istituzionale della distinzione tra sacerdozio gerarchico e sacerdozio comune
si riscontrano le uniche situazioni in cui il dimorfismo sessuale abbia rilevanza sostanziale tale da
giustificare differenze giuridicamente rilevanti tra uomini e donne. Le donne, infatti, per tradizione
ecclesiale  costante,  sono  escluse  dal  sacramento  dell’ordine  e  non  possono,  di  conseguenza,
accedere allo status di chierici e ai compiti riservati al ministero ordinato in sacris.
L’incapacità  delle  donne  a  ricevere  il  presbiterato  e  l’episcopato  è  un  principio  affermato
continuamente  nella  storia  delle  istituzioni  ecclesiali30.  Nell’ultimo  secolo,  il  magistero  è
intervenuto più volte a ribadirlo con fermezza31. Gli argomenti addotti per giustificare la riserva ai
soli uomini sono, com’è noto, di diversa natura, ma si fondano principalmente sul dato storico della
volontà fondatrice di Cristo, che non ha chiamato nessuna donna tra gli apostoli,  e sulla prassi
costante  e  non  contestata  della  Chiesa,  che  non  ha  mai  ammesso  le  donne  al  presbiterato  e
all’episcopato32. Sulla base di questi fatti normativi, si dichiara in forma perentoria l’impossibilità
per la Chiesa di conferire alle donne l’ordinazione sacerdotale e tale dichiarazione viene proposta
come una dottrina da tenere in modo definitivo, in quanto appartenente al deposito della fede33.
Indubbiamente,  il  principio  che riserva  agli  uomini  la  possibilità  di  ricevere l’ordine sacro
costituisce  la  base  di  una  diversità  di  trattamento  tra  l’uomo  e  la  donna,  ma,  sotto  il  profilo
economici (cann. 637 e 638, § 4: ordinario del luogo).
28 Can. 207, § 1 CIC.
29 Lumen gentium, n. 10. Il servizio del ministero sacro comprende la proclamazione autorevole della Parola di Dio, la
celebrazione dei sacramenti, la guida pastorale dei fedeli (Pastores dabo vobis, n. 16).
30  Can. 1024 CIC.
31 PAOLO VI, lettera all’Arcivescovo di Canterbury Donald Coggan, del 30 novembre 1975, A.A.S., LXVIII, Città del
Vaticano, 1976, pp. 599-601; CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, dichiarazione Inter insigniores, 15 ottobre
1976,  A.A.S.,  LXIX,  Città  del  Vaticano,  1977,  pp.  98-116;  GIOVANNI PAOLO II, lettera  apostolica Ordinatio
sacerdotalis, 22 maggio 1994, A.A.S., LXXXVI, Città del Vaticano, 1994, p. 548. La preclusione viene ribadita da
GIOVANNI PAOLO II nella  lettera apostolica  Mulieris dignitatem,  15 agosto 1988,  n.  26,  e  nella  esortazione post-
sinodale Christifideles laici, 30 dicembre 1988, n. 51.
32 Un terzo argomento,  di  natura teologico-sacramentale,  relativo alla  capacità  solo dell’uomo di rappresentare la
persona Christi nel segno sacramentale, viene richiamato dalla Inter insigniores come argomento più esplicativo che
dimostrativo,e non è più previsto dalla Ordinatio sacerdotalis. 
33  Il valore precettivo della dichiarazione  Ordinatio sacerdotalis viene chiarito dalla Congregazione per la Dottrina
della fede,  Responsum ad dubium circa doctrinam in Epist. Ap. Ordinatio sacerdotalis traditam, 28 ottobre 1995,
A.A.S»,  LXXXVII,  Città  del  Vaticano,  1995,  p.  1114.   La  conferma  di  una  dottrina definitive  tuendam è  da
considerare  un  atto  di  magistero  infallibile,  come  precisa  la  Congregazione  della  Dottrina  della  fede,  Nota
doctrinalis  professionis  fidei formulam extremam enucleans,  29  giugno  1998,  nn.  9  e  11  (ove  si  fa  specifico
riferimento alla lettera apostolica Ordinatio sacerdotalis), in Ius ecclesiae, XI, Roma,1999, pp. 280-283 .
giuridico, si potrebbe parlare di discriminazione, per violazione del principio di uguaglianza, solo se
tale  regola  non  avesse  giustificazione  ragionevole  in  motivazioni  oggettive,  funzionali  alla
disciplina giuridica di cui si tratta, ossia la struttura costitutiva dei ministeri ecclesiali. Da questo
punto  di  vista,  dato  che  non  rientra  nella  materia  del  presente  studio  una  discussione  sulle
motivazioni teologiche ed ecclesiologiche indicate dal magistero a fondamento della norma, non
pare che il diniego del sacerdozio costituisca pregiudizio della condizione giuridica soggettiva di
cui le donne godono nella Chiesa.
Si sottolinea, anzitutto, come il piano delle vocazioni ai ministeri ecclesiali si ponga ad un
livello  ulteriore,  sia  del  piano  della  dignità  naturale  della  persona,  sia  del  piano  dell’identità
essenziale del christifidelis. Posto che riguardo a queste posizioni di base, come si è analizzato in
precedenza, si possa parlare di una equiparazione tendenziale tra uomo e donna, pure in ordine alla
partecipazione alla vita della Chiesa, per quanto concerne l’idoneità allo svolgimento delle funzioni
istituzionali  della  comunità  salvifica  entrano  in  gioco  dinamiche  diverse  che  non  dipendono
dall’essere dell’individuo, ma dalla chiamata imprevedibile e misteriosa della grazia divina. Non
costituisce quindi  violazione  di  posizioni  giuridiche  fondamentali  della  persona e  del  fedele  se
certuni sono designati da Dio a determinati ministeri, mentre altri hanno diverse vocazioni.
Nella  Chiesa  esiste  una  varietà  di  ministeri  e  per  l’esercizio  di  ciascuno  possono  essere
legittimamente  richieste  abilità  specifiche,  in  rapporto  alla  natura  e  alle  competenze  proprie
dell’investitura.  Assunto  come fatto  normativo  il  volere  del  Fondatore  di  riservare  determinate
funzioni a certi individui, in ragione della loro precipua idoneità, anche per il carattere sessuato,
non comporta ingiusta discriminazione per gli altri l’esserne esclusi.
La ragione di fondo è che nessun fedele, né donna ma neppure uomo, può vantare nel proprio
status giuridico il diritto ad avere l’ordine sacro. Colui che sente il desiderio di assumere lo stato di
vita  del  chierico  ha  il  diritto  di  chiedere  all’autorità  competente  di  essere  investito  del  sacro
ministero,  ma non può rivendicare  la  pretesa  di  ottenerlo,  perché  il  conferimento  effettivo  del
sacramento dipende dal giudizio della gerarchia in merito all’esistenza nel candidato dei necessari
requisiti,  soprattutto  riguardo al  presupposto della  vocazione divina.  Il  sacerdozio non dipende,
pertanto,  dalle  capacità  e  dalle  scelte  personali,  ma  si  riceve  come  un  dono,  in  quanto  tale
immeritato e gratuito, da parte della grazia divina attraverso la mediazione della Chiesa.
Di  conseguenza,  la  riserva  di  alcuni  ministeri  a  determinate  persone,  dato  che  risulta
congruente  con i  principi  della  costituzione  divina  della  Chiesa,  non implica,  per  sé  sola,  una
violazione del principio  di pari valore degli esseri umani, né di quello di uguaglianza nella dignità e
nell’agire tra i figli di Dio. Una questione di ingiusta discriminazione potrebbe sorgere se non si
riconoscesse eguale importanza e rispetto per tutte le molteplici vocazioni e pluralità di funzioni
esistenti  nella  comunità  ecclesiale.  E  ancora,  potrebbe  costituire  un  pregiudizio  al  principio  di
uguaglianza  se  l’esclusione  delle  donne  dai  ministeri  fosse  estesa  oltre  la  sfera  delle  funzioni
necessariamente riservate agli ordinati in sacris.
La possibilità di riconoscere alla donna ministeri istituiti diversi dal sacerdozio ordinato è stata
sollevata  come  problema  principalmente  in  relazione  al  diaconato.  I  documenti  del  magistero
esprimono  effettivamente  un  divieto  categorico  all’ammissione  delle  donne  al  presbiterato  e
all’episcopato,  ma  non  precludono  il  conferimento  del  diaconato  femminile,  lasciando  la
valutazione della questione a successivi approfondimenti34.
Con sempre maggiore frequenza,  a partire  dagli  anni settanta del secolo scorso,  sono state
avanzate richieste di ripristino del diaconato femminile, facendo valere come argomenti preminenti,
da  un  lato,  l’esistenza  di  diaconesse  nella  tradizione  ecclesiale  risalente,  e,  dall’altro,  la
restaurazione, avvenuta a seguito del concilio Vaticano II, del diaconato permanente maschile come
ministero stabile,  non finalizzato alla  ricezione dei  gradi  ulteriori  del  sacramento dell’ordine,  e
aperto  all’accesso  degli  uomini  sposati35.  Si  richiamano,  inoltre,  le  esperienze  di  diaconato
femminile diffuse in altre comunità cristiane, non solo nelle chiese riformate, ma anche nelle chiese
ortodosse, con le quali la Chiesa cattolica condivide il reciproco riconoscimento della validità dei
sacramenti.
Attualmente prevale  l’atteggiamento più  restrittivo,  che  riserva tutti  i  gradi  del  sacramento
dell’ordine ai battezzati maschi36. Questa posizione rigida sembra determinata anche dal timore che
le richieste di ammissione delle donne al diaconato siano dirette ad aprire uno spiraglio verso la
ricezione pure del presbiterato e dell’episcopato.
In realtà non sembrano esserci difficoltà teologiche insormontabili nel riconoscere il ministero
del  diaconato  femminile  e  le  uniche  resistenze  a  riconoscere  uno  specifico  ministero  stabile
femminile sono culturali e sociali,  relative all’impatto che una tale innovazione possa avere sul
sentire  diffuso della  comunità e sull’organizzazione gerarchica.  Sono le medesime vischiosità a
un’immagine istituzionale di chiesa al maschile che si oppongono all’estensione alle donne di altri
ministeri istituiti,  quali il  lettorato e l’accolitato, che pure sono stati riqualificati come ministeri
propriamente laicali, distinti dall’ordine sacro37.
Ferma restando, pertanto, la preclusione a ricevere l'ordine sacro, la presenza e lo spazio della
34 Nel commento ufficiale alla declaratio Inter insigniores del 27 gennaio 1977, la Congregazione per la Dottrina della
fede ha precisato, in merito alla diaconesse, che «è una questione che deve essere ripresa in modo completo, senza
idee preconcette, ma con uno studio diretto dei testi; così la Congregazione per la dottrina della fede ha ritenuto che
bisognava rimandarla ancora e non già affrontarla nel presente documento» (Il Regno. Documenti, XXII, Bologna,
1977, n. 5, p. 105).
35 Lumen gentium, n. 29; Paolo VI, motu proprio Sacrum diaconatus ordinem, 18 giugno 1967, A.A.S., LIX, Città del
Vaticano,1967, pp. 697 ss.; IDEM motu proprio Ad pascendum, 18 agosto 1972, «A.A.S.», LXIII, Città del Vaticano,
1972, pp. 534 ss.; CONGREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA e CONGREGAZIONE PER IL CLERO, Norme fondamentali per
la formazione dei diaconi permanenti. Direttorio per il ministero e la vita dei diaconi permanenti , 22 febbraio 1998,
Città del Vaticano, 1998.
36 Can. 1024 CIC.
37 Sulla questione si veda infra, 3.3.
donna nella Chiesa si attua nella dimensione laicale.
2.4. Presenza e spazio per la donna nella dimensione laicale
All’interno dello status laicale e della disciplina dei suoi tratti essenziali, non risultano motivi
di divergenza tra la posizione delle donne e quella degli uomini.
I laici partecipano al sacerdozio di Cristo nella modalità di base comune a tutti i fedeli, ma con
eguale corresponsabilità per l’interezza della missione della Chiesa, sia sotto il profilo spirituale, di
annunciare la parola di Dio e di comunicare la Sua grazia, sia sotto il profilo temporale, di edificare
storicamente il Regno di Dio38. I laici sono quindi titolari di tutte le situazioni giuridiche proprie dei
cristoconformati, ma, in aggiunta a queste, i codici, seguendo il magistero conciliare, hanno inteso
sottolineare alcune note caratteristiche dell’identità del laico che danno origine a diritti e a doveri
specifici. Due ambiti sono in particolare sottolineati nella missione dei laici.
Il primo è l’animazione cristiana delle realtà terrene, in tutti gli ambiti della socialità umana:
dalla famiglia alle relazioni di convivenza civile; dalla cultura alle istituzioni politiche e di governo,
nazionali e sovranazionali39. In questa funzione specifica del laico, non esistono differenze tra uomo
e donna, tanto riguardo alla sfera di responsabilità e di impegno, quanto riguardo all’estensione
della legittima libertà di cui godono nell’ordine temporale40. Un settore specifico in cui si realizza
tale missione del laico è proprio lo status coniugale, nel quale, si è visto, la normativa riconosce la
piena parità di condizione tra marito e moglie, tra padre e madre41.
Il secondo è la vocazione dei laici anche  ad intra della Chiesa a partecipare all’apostolato di
evangelizzazione, di santificazione e di crescita comunitaria42. Vari sono i modi e le occasioni per
contribuire  attivamente  ai  munera  Ecclesiae,  ma  lo  stile  propriamente  laicale  è  quello
corrispondente  al  sacerdozio  comune,  cui  partecipano  tutti  i  fedeli  in  virtù  dei  sacramenti
dell’iniziazione cristiana e dell’essere in comunione con la Chiesa, senza che sia necessaria alcuna
altra investitura. Riguardo a queste attività, poiché sono espressione del sacerdozio comune eguale
per tutti i fedeli, non possono esistere differenze di trattamento tra uomini e donne.
Si veda, infatti, la disciplina parificata prevista dalla normativa vigente, in merito anzitutto al
munus regendi, in tema di dialogo con la gerarchia43, di collaborazione con i pastori44, di esercizio
della professione forense presso i tribunali ecclesiastici45. In ordine al  munus docendi, poi, i laici
38 Apostolicam actuositatem, n. 2
39 Can. 225, § 2. CIC, che riporta l’insegnamento di Apostolicam actuositatem, n. 7.
40 Can. 227 CIC.
41 Can. 226.
42 Lumen gentium, n. 33; Apostolicam actuositatem, n. 6; can. 225, § 1 CIC.
43 Can. 377, § 3 CIC (consultazione dei laici per la nomina dei vescovi); can. 524 CIC (consultazione dei laici per la
nomina di parroci); cann. 1064 e 1063 CIC (ascolto dei laici da parte del vescovo per la pastorale familiare).
44 Cann. 519 e 529, § 2 CIC (laici cooperano con il parroco).
45 Can. 1483 CIC: avvocato o procuratore.
sono  corresponsabili  dell’annuncio  evangelico46 e  hanno  il  diritto  e  il  dovere  di  acquisire  una
conoscenza più piena delle scienze sacre, frequentando le università ecclesiastiche e gli istituti di
scienze religiose e conseguendovi i relativi gradi accademici47, svolgono le attività di catechisti48 e
missionari49. E infine, riguardo al munus sanctificandi,  oltre a vivere proficuamente la comunione
sacramentale,  possono  assumere  responsabilità  specifiche  come  ministri  del  sacramento  del
matrimonio  o  come padrini  e  madrine  nei  sacramenti  del  battesimo e  della  confermazione50,  i
compiti di lettore, di commentatore e di cantore51. Pure nel servizio all’altare è stata infine eliminata
ogni preclusione nei confronti della donna52.
3. La partecipazione della donna alla missione della Chiesa
3.1. Incertezze sul sacerdozio comune dei laici
Nel sacerdozio comune non ci sono ragioni né teologiche né ecclesiologiche, e quindi neppure
giuridiche, per distinguere tra uomo e donna. All'affermazione di questi principi, tuttavia, non è
sempre seguita una coerente attuazione sul piano sia della regolamentazione normativa, sia della
prassi operativa. La storia della tradizione più o meno recente dimostra come le resistenze siano
sempre state numerose.
La piena valorizzazione del ruolo della donna nella Chiesa procede di pari passo con la piena
valorizzazione del ruolo dei laici: anche sotto questo profilo non si può dire che la dottrina del
concilio  ecumenico  Vaticano  II  sia  stata  pienamente  attuata.  Restano  ancora  aperte  questioni
problematiche di non poco conto, quali la definizione dell'identità del laico e la promozione della
sua partecipazione all'intera missione della Chiesa.
Per quanto concerne la definizione dell'identità del laico, si è sottolineata l'indole secolare come
carattere tipico della condizione del fedele laico, in quanto l'ambito specifico della sua vocazione è
l'animazione  della  realtà  temporale.  Questa  “scelta  di  campo”,  tuttavia,  comporta  una
marginalizzazione del ruolo del laico. Dire che la sua funzione propria si rivolge  ad extra della
46 Can. 759 CIC
47 Can. 229, §§ 1- 2 CIC.
48 Cann. 774 e 780 CIC.
49 Cann. 784-785 CIC.
50 Cann. 1055  e 1057 CIC; can. 874 e 893 CIC.
51 Can. 230, § 2 CIC.
52 Ne primi schemi preparatori del can. 230, § 2, era compresa la funzione di ministrante. Nelle stesure successive,
tuttavia, questo riferimento viene omesso. L’apertura per le donne avviene con una interpretazione autentica del
Pontificio  consiglio  per  l’interpretazione  dei  testi  legislativi,  del  30  giugno  1992  (A.A.S.,  LXXXVI,  Città  del
Vaticano, 1994, pp. 541-542), con la quale si dichiara che tra le funzioni liturgiche accessibili ai laici, uomini e
donne, è da annoverare anche il servizio all’altare. Poco prima della promulgazione di questa risposta, una lettera
inviata ai presidenti delle Conferenze episcopali da parte del prefetto della Congregazione del culto divino e della
disciplina dei sacramenti, il 15 marzo 1994, precisa che si tratta di «una possibilità, non un comando» e che la
decisione spetta a «ciascun vescovo nella propria diocesi, udito il parere della Conferenza episcopale».
Chiesa, conduce poi ad affermare che la sua presenza ad intra della comunità ecclesiale si riduce a
svolgere compiti di collaborazione (accessoria ed eventuale) alle funzioni proprie dei chierici.
Occorre, per contro, sottolineare la unitarietà della missione della Chiesa nel mondo, in quanto
esiste una relazione di reciproca interiorità tra la comunità ecclesiale e la comunità umana, cosicché
si può dire che la dimensione secolare non è una caratteristica specifica dei soli laici, ma è propria
di tutta la Chiesa. Si veda,  in questo senso,  l'invito del papa Francesco, nella recente enciclica
Evangelii  Gaudium,  a  proiettarsi  in  missione  come un'istanza  imprescindibile  dell'annuncia  del
Vangelo.
Di conseguenza, bisogna riconoscere la partecipazione piena del laico, in forza dei sacramenti
dell'iniziazione cristiana, a tutta la missione della Chiesa, sia  ad extra che  ad intra; nella società
degli uomini e nella società ecclesiale. In effetti, l'indole secolare che contrassegna la vocazione dei
laici non è un ambito di azione, ma uno stile di vita, l'essere ordinati cioè a santificare dall'interno le
attività del mondo in cui sono inseriti, come modo ecclesiale di vivere nel secolo, e, per questo, a
portare nella Chiesa le istanze umane, come modo secolare di vivere la Chiesa. Nell'esistenza del
laico si attua così una sintesi vitale tra la Chiesa e il mondo.
Si giunge pertanto ad affermare la partecipazione corresponsabile dei laici all'interezza della
missione della Chiesa, con lo stile secolare loro proprio. In questa partecipazione non si riscontra
alcun motivo di differenziazione tra l'uomo e la donna.
I laici, uomini e donne, risultano capaci di partecipare a tutte le attività che non richiedono
l'investitura dell'ordine sacro. Bisogna peraltro distinguere tra le diverse attività, in base alla loro
diversa  incidenza  sull'istituzione  gerarchica.  Le  attività  che  rientrano  nel  campo  di  azione
liberamente  esercitabile  in  virtù  del  sacerdozio  comune,  possono  essere  spontaneamente  e
autonomamente assunte e gestite dai laici, pur nella quadro della comunione ecclesiale. Tal attività,
nondimeno,  non  possono  essere  considerate  accessorie  o  marginali,  ma,  al  contrario,  sono
necessarie per la vita e lo sviluppo della Chiesa53. Altre attività, invece, attengono allo svolgimento
di  funzioni  istituzionali  e  pur  essendo  assumibili  dai  laici  in  forza  del  sacerdozio  comune,
trattandosi di mansioni pubbliche dipendenti dalle autorità di  vertice,  richiedono una investitura
ufficiale54.  Anche queste  attività,  pur svolte  in base a  un mandato formale della  gerarchia,  non
costituiscono una mera collaborazione a funzioni altrui, ma si fondano su di una capacità propria del
laico di svolgere queste competenze, di cui è titolare personalmente.
3.2. La partecipazione della donna agli uffici o incarichi gerarchici
53 Apostolicam actuositatem, n. 10.
54 Si noti che l'investitura è richiesta dalla natura istituzionale dell'attività, non dalla qualità della persona che la riceve.
Quindi, l'investitura è richiesta sia per i laici, sia per i chierici.
La rivalutazione della corresponsabilità comune dei fedeli ha condotto la legislazione vigente,
sulla scorta del magistero del concilio Vaticano II55, a riconoscere un ruolo attivo dei laici anche
nell’esercizio  delle  funzioni  pubbliche  dell’istituzione  salvifica,  prevedendo  la  possibilità  di
attribuire loro uffici e incarichi in precedenza riservati ai chierici.  A differenza delle espressioni
libere del sacerdozio comune, la partecipazione alle attribuzioni istituzionali dell’organizzazione
ecclesiale non costituisce un diritto rivendicabile da qualsiasi persona, ma viene conferita con una
specifica investitura da parte dell’autorità competente, a seguito di una valutazione discrezionale
della sussistenza nel candidato dei requisiti di idoneità personale e morale, nonché di preparazione
dottrinale, scientifica e professionale, necessari per assumere determinate mansioni.
Non tutte le funzioni pubbliche, peraltro, possono essere assunte dai laici, in quanto restano
inderogabilmente esclusi da quelle funzioni che presuppongono necessariamente la ricezione di un
certo  grado  del  sacramento  dell’ordine56.  Altre  funzioni,  invece,  solo  per  ragioni  storiche  o  di
opportunità  sono  conferite  solitamente  ai  chierici,  ma  non  sussistono  preclusioni  di  carattere
teologico  o  ecclesiologico  alla  possibilità  di  deferirle  ai  laici57.  Anzi,  per  certi  compiti  che
richiedono  peculiari  conoscenze  tecniche,  pare  persino  preferibile  affidarli  ai  laici  che  abbiano
specifiche competenze professionali in tali campi58.
In  quest’ultimo tipo di  funzioni,  nelle  quali  si  riconosce un’abilitazione propria  dei  laici  a
partecipare alle  attribuzioni  gerarchiche,  non v’è ragione di  distinguere il  ruolo delle  donne da
quello degli uomini. La donna, se in possesso delle qualità richieste dal diritto, ha una capacità pari
all’uomo ad essere assunta dall’autorità ecclesiastica a svolgere determinati uffici e incarichi.
La normativa vigente, infatti, non pone restrizioni, sotto questo profilo, alla possibilità della
donna di collaborare in forma organica all’esercizio gerarchico delle funzioni ecclesiali.  I  laici,
uomini e donne, possono essere investiti di incarichi di consulenza, come esperti o consiglieri59;
possono  far  parte  di  organismi  collegiali  con  funzioni  consultive60;  possono  essere  invitati  a
55 Lumen gentium, n. 33; Apostolicam actuositatem, n. 24.
56 Sono principalmente le funzioni sacramentali che implicano la titolarità della potestas ordinis. I laici non possono
essere investiti  di  quegli  uffici  o incarichi  che implicano esercizio della potestà  sacramentale.  Inoltre,  come ha
precisato nel 1977 un parere della Congregazione per la Dottrina della fede, approvato dal papa, alla Commissione
che stava lavorando alla revisione del codice, i laici sono esclusi anche dagli uffici di governo “intrinsecamente
gerarchici”, riservati ai presbiteri e ai vescovi. Rientrano in tali uffici quelli che per costituzione divina richiedono in
chi li esercita la potestà di giurisdizione e la potestà d’ordine. In tal senso vanno interpretati i canoni 274, § 1 e 150
del codice latino.
57 Can. 228 CIC. Per l’esercizio della potestà di giurisdizione il can. 129, § 2 CIC usa una formula ambigua, ma nel
codice si ritrovano esempi di attribuzione ai laici della titolarità di potere di governo. Ricorrendo, pertanto, a una
interpretazione sistematica, non si può non riconoscere ai laici la capacità di assumere uffici o incarichi comprensivi
della potestas regiminis.
58 Un esempio potrebbe essere la fattispecie del can. 228, § 2 CIC, in cui si prevede di assumere esperti nelle discipline
scientifiche.
59 Can. 228, § 1 CIC. Applicazioni concrete sono precisate in altre norme: per i consultori dei dicasteri della Curia
romana (GIOVANNI PAOLO II, costituzione apostolica Pastor bonus, 28 giugno 1988, artt. 3, § 1 e 8); per referendari
della Segnatura apostolica (BENEDETTO XVI, motu proprio Antiqua ordinatione, quo Supremi Tribunalis Signaturae
Apostolicae lex propria promulgatur, 21 giugno, 2008, art. 10, § 2); per i periti nelle cause canoniche (can. 1574
CIC).
60 Sinodo diocesano (can. 463, § 1, 5° CIC); consiglio pastorale diocesano (cann. 511-512 CIC); consiglio pastorale
partecipare  a  organismi  deliberativi61.  Possono  essere  titolari  di  uffici  stabili  che  comportano
partecipazione  vicaria  alla  potestà  di  giurisdizione,  nel  campo  del  governo  universale62,
dell’organizzazione giudiziaria63, dell’amministrazione dei beni temporali64. Possono essere deputati
allo svolgimento di funzioni di insegnamento autoritativo, come i docenti di scienze sacre65.
3.3. La partecipazione della donna ai ministeri laicali
 
Emerge con tutta evidenza la potenzialità della capacità dei laici, senza distinzione tra uomini e
donne, nella partecipazione alla missione della Chiesa sulla base del sacerdozio comune, che si
estende in tutti gli ambiti in cui non sia prevista come presupposto la titolarità dell'ordine sacro. Per
dare forma e valorizzazione al ruolo dei laici, sulla scorta della dottrina conciliare, è stata elaborata
la categoria dei ministeri laicali66. Nei principi ispiratori, la nozione era intesa in senso ampio, come
partecipazione al sacerdozio di Cristo in forza della corresponsabilità comune, venendo quindi a
ricomprendendo  multiformi  servizi  ordinati  a  perseguire  il  bene  della  Chiesa,  istituiti  o
semplicemente riconosciuti dall'autorità competente.
In seguito, tuttavia, è prevalso un orientamento che porta a una progressiva riduzione del ruolo
dei ministeri laicali. Si è sottolineata, infatti, la peculiarità del ministero sacro, considerato come
l'unico ministero in senso proprio. Di conseguenza, i ministeri dei laici vengono configurati come
dei servizi di collaborazione ai ministeri propri dei chierici, giungendo così ad acquisire la qualifica
di ministeri straordinari, esercitabili cioè in via eccezionale ovvero in via di supplenza, quantunque
parrocchiale (can. 536 CIC).
61 Concili  particolari,  con voto solo consultivo (can.  443,  §  4 CIC);  concilio  ecumenico con  ruolo definito  dalla
suprema autorità della Chiesa (can. 339, § 2 CIC); sinodo dei vescovi  con ruolo definito dal romano pontefice
(cann. 344, 2°; 346, §§ 1-2 CIC).
62 Legati del Romano pontefice (can. 363 CIC); officiali della Curia romana (Pastor bonus, art. 9).
63 Già nel motu proprio Causas matrimoniales del 28 marzo 1971, era prevista la possibilità di investire giudici laici,
ma solo uomini (art.V, § 1). Con il codice latino tale possibilità viene estesa anche alle donne (can. 1421, § 2).  Il
giudice  laico,  peraltro,  è  solo  uno  all’interno  della  terna  collegiale  e  la  nomina  deve  essere  permessa  dalle
Conferenze episcopali. Per l’Italia è stata autorizzazione dalla CEI con delibera n. 12 del 23 dicembre 1983. I laici
non possono essere giudice unico, né vicario giudiziale (can. 1420, § 4 CIC), né uditore rotale (Rota Romana,
Normae Rotae romanae tribunalis, 18 aprile 1994, art. 3, § 1). Si tratta peraltro di norme di diritto positivo che
potrebbero essere cambiate. I laici possono svolgere anche le funzioni di uditore (can. 1428); di assessore al giudice
unico  (can.  1424  CIC);  di  promotore  di  giustizia  e  di  difensore  del  vincolo  (can.  1435  CIC),  di  notaio  e  di
cancelliere (can. 483, § 2 CIC).
64 Consiglio diocesano per gli affari economici (cann. 492-493 CIC); economo diocesano (can. 494 CIC); consiglio
parrocchiale per gli affari economici (can. 537 CIC); amministratore di altri beni ecclesiastici (cann. 1282; 1287, § 1
CIC); consigli di amministrazione degli Istituti diocesani e dell’Istituto centrale per il sostentamento del clero (artt. 7
e 6 dei rispettivi Statuti approvati dalla CEI).
65 Can. 229, § 3 CIC; can. 812 CIC (nelle Università cattoliche e in altri istituti di studi superiori); can. 818 (nelle
Università e facoltà ecclesiastiche); can. 253 CIC (nei seminari).
66 Il  motu proprio di Paolo VI Ministeria quaedam del 15 agosto 1972 (A.A.S., LXIV, Città del Vaticano, 1972, pp.
529  ss.)  ha  profondamente  innovato  la  materia,  sopprimendo  gli  ordini  minori  e  trasformando  il  lettorato  e
l’accolitato da tappe transeunti verso l’ordine sacro, a ministeri autonomi, che non richiedono un rito di ordinazione,
ma solo di istituzione e possono essere conferiti ai laici. Il motu proprio Ministeria quaedam prevedeva la possibilità
di istituire “altri ministeri”, sia maschili che femminili, anche per iniziativa delle Conferenze episcopali, previa
licenza della Santa Sede (possibilità richiamata anche dalla Congregazione per il culto divino e la disciplina dei
sacramenti, lettera circolare alle Conferenze episcopali, Novit profecto, 27 ottobre 1977.
si tratti di  attività che non richiedono l'ordine sacro, dato che rientrano nel sacerdozio comune.
Inoltre,  sono stati costituiti finora solo due ministeri istituiti, vale a dire il lettorato e l'accolitato67.
Se la natura e l'estensione dei ministeri laicali ha subito una restrizione, ancora maggiore è stata
la limitazione imposta alla partecipazione delle donne, senza che si intravvedano ragioni idonee a
giustificare una simile condizione deteriore rispetto agli uomini. Palese si presenta, sotto questo
profilo, la contraddittorietà della disciplina prevista dal codice di diritto canonico.
La normativa  prevede,  infatti,  una serie  di  funzioni  che possono essere  affidate  ai  laici  in
determinate  circostanze,  e  benché  siano  definiti  “ministeri  straordinari”68,  almeno  non  si
riscontrano, in linea di principio, limitazioni riguardo alle donne69. Le condizioni stabilite dal diritto
per l'esercizio di questi ministeri possono essere ricondotte a due criteri fondamentali: l’assenza del
ministro sacro o l’impossibilità dello stesso di esercitare in modo adeguato le sue competenze, da un
lato;  l’utilità  o  la  necessità  dello  svolgimento  suppletivo  di  tali  incombenze  per  soddisfare  le
esigenze della comunità ecclesiale, dall’altro. Si tratta di attività relative a diversi ambiti, sia del
munus docendi sia del munus sanctificandi.
È ammessa, anzitutto, una collaborazione ampia e organica dei laici all’ufficio del parroco,
mediante  la  partecipazione  all’esercizio  della  cura  pastorale  di  una  parrocchia70.  Forme  più
specifiche e settoriali  di  ministeri  straordinari  riguardano la predicazione in una chiesa o in un
oratorio71, con esclusione peraltro dell’omelia nella celebrazione eucaristica72; la presidenza nelle
preghiere liturgiche, anche nelle celebrazioni domenicali in assenza di presbiteri73; l’assistenza al
67 Sull'evoluzione dei ministeri laicali, si vedano: EUGENIO ZANETTI, I «ministeri laicali» nel postconcilio: cifra di una
chance e di un disagio, in Periodica de re canonica, 90 (2001), pp. 591-611; MARIA TERESA FERNÁNDEZ CONDE, Nuove
proposte di ministeri laicali nell'ambito della «nuova evangelizzazione», in Periodica de re canonica, 90 (2001), pp.
613-636.
68  Istruzione interdicasteriale Su alcune questioni circa la collaborazione dei fedeli laici al ministero dei sacerdoti , 15
agosto 1997, in A.A.S., LXXXIX, Città del Vaticano,1997, pp. 852-977.
69 La regola generale viene espressa nel can. 230, § 3, senza distinzioni tra uomini e donne. Le funzioni riguardano il
ministero della parola, la presidenza delle preghiere liturgiche, l’amministrazione del battesimo e la distribuzione
della sacra comunione. Precisazioni e integrazioni si trovano nelle altre parti del codice, dove sono regolate queste
attività.
70 Can. 517, § 2 CIC. L’affidamento può essere fatto dal vescovo diocesano quando non vi siano sacerdoti sufficienti;
l’incarico  può  essere  attribuito  a  un  diacono,  a  una  persona  non  ordinata  o  a  una  comunità,  ma  l’Istruzione
interdicasteriale precisa che deve essere accordata preferenza al diacono (Istruzione interdicasteriale, art. 4, § 1).
L’incarico, peraltro, non va confuso con l’ufficio di parroco, riservato al sacerdote, in quanto consiste solo di una
partecipazione alla cura pastorale della parrocchia, con esclusione del ruolo di direzione e di governo che spetta al
sacerdote moderatore.
71 Can. 230, § 3 CIC. Per il can. 766 CIC, i laici possono essere ammessi a predicare «se in determinate circostanze lo
richieda la necessità o in casi particolari l’utilità lo consigli secondo le disposizioni della Conferenza episcopale».
La Conferenza episcopale italiana, nella Delibera n. 22, del 18 aprile 1985, fissa i requisiti  che deve possedere il
laico e precisa che occorre il mandato Ordinario del luogo.
72 Can. 767, § 1 CIC: l’omelia è riservata al sacerdote o al diacono. La Pontificia commissione per l’interpretazione
autentica del  codice,  con risposta del  26 maggio 1987 (A.A.S.,  LXXIX, Città  del  Vaticano, 1987, p.  1249),  ha
dichiarato che il vescovo diocesano non può dispensare da questo disposto.  Per  i  laici,  tuttavia,  resta possibile
l’omelia fuori della S. Messa (Istruzione interdicasteriale,  art. 3, § 4).
73 Cann. 230, § 3; 1248, § 2 CIC. Il servizio deve essere svolto in conformità alle disposizioni emanate dall’autorità
ecclesiastica: Congregazione dei riti, istruzione Inter oecumenici, 26 settembre 1964, n. 37, «A.A.S.», LXVI, Città
del Vaticano, 1964, p. 885; Congregazione per il culto divino, Direttorio per le celebrazioni domenicali in assenza
del  presbitero,  Christi  Ecclesia,  10 giugno 1988,  in  Notitiae,  263  (1988).  È  necessario  comunque ricevere  un
mandato speciale del vescovo diocesano, nel quale siano prescritte le opportune indicazioni circa la durata, il luogo,
sacerdote infermo nel sacrificio eucaristico74;  la distribuzione dell’eucarestia75;  l’esposizione del
santissimo  Sacramento76;  il  conferimento  del  battesimo77;  l’amministrazione  di  alcuni
sacramentali78;  la  guida  della  celebrazione  delle  esequie  ecclesiastiche79;  la  funzione  di  teste
qualificato nella conclusione dei matrimoni80.
Se nell'elencazione di queste attività non si riscontrano differenze di trattamento tra uomini e
donne, invece per gli unici due ministeri laicali istituiti si stabilisce la preclusione ad accedervi per
le donne81. L’incoerenza di una tale restrizione emerge a fortiori se si considera che le attribuzioni
di questi ministeri82 consistono in attività e servizi che tutti i laici sono abili a svolgere83, ma le
le condizioni delle celebrazioni, e il presbitero responsabile (Istruzione interdicasteriale, art. 7, §§ 1-2). La stessa
istruzione  ricorda   nondimeno  che  la  partecipazione  a  queste  celebrazioni  non  assolve  il  precetto  domenicale,
soddisfatto solo con la partecipazione alla S. Messa (can. 1248, § 1 CIC).
74 Can. 930, § 2 CIC: l’aiuto può essere prestato da «un laico debitamente istruito».
75 Già la Congregazione per la disciplina dei sacramenti con l’ Istruzione Immensae caritatis del 29 gennaio 1973, n. 1
(A.A.S., LXV, Città del Vaticano, 1973, p. 264), aveva ammesso le donne all’incarico di distribuire la comunione.
Successivamente, il codice latino, nel prevedere la possibilità per i fedeli laici di essere incaricati come ministri
straordinari della distribuzione della sacra comunione, sia durante che fuori la celebrazione eucaristica (cann. 230, §
3 e 910, § 2), non distingue tra uomini e donne. I fedeli possono essere incaricati ad actum vel ad tempus, in modo
stabile, con l’apposita forma liturgica di benedizione, oppure, in circostanze eccezionali e impreviste, possono essere
autorizzati  ad  actum dal  sacerdote  che  presiede  la  celebrazione  eucaristica.  Come  condizioni  necessarie  per
conferire l’incarico   si richiede che non siano presenti ministri ordinari della sacra comunione (ossia sacerdote o
diacono ex can. 910, § 1 CIC) oppure, se anche siano presenti, siano veramente impediti a svolgere questa funzione
(Pontificia commissione per l’Interpretazione autentica del  codice,  Risposta del 20 febbraio 1987, in  A.A.S.,  80
(1988), 1373), o, ancora, per la numerosa affluenza di fedeli, la celebrazione eucaristica si protrarrebbe per un tempo
eccessivo  (Istruzione  Immensae  caritatis,  n.  1;  Congregazione  per  i  sacramenti  e  il  culto  divino,  Istruzione
Inestimabile donum, 3 aprile 1980, n. 10, A.A.S., LXXII, Città del Vaticano, 1980, p. 336).
76 In speciali circostanze, sono ministri dell’esposizione e della riposizione del Santissimo, non della benedizione,
anche il ministro straordinario della sacra comunione o altra persona designata dall’Ordinario del luogo, osservando
le disposizioni del vescovo diocesano (can. 943 CIC).
77 Oltre al caso di necessità in cui chiunque, mosso da retta intenzione, può amministrare il battesimo, se manca il
ministro ordinario abilitato può conferire il battesimo il catechista o altra persona incaricata dall’ordinario del luogo
(can. 861, § 2 CIC).
78 Can. 1168 CIC: «alcuni sacramentali, a giudizio dell’Ordinario del luogo, possono essere amministrati anche da laici
che siano dotati delle qualità convenienti». La possibilità di amministrare i sacramentali è ricordata dall’Istruzione
interdicasetriale nell’ambito dell’accompagnamento degli infermi in preparazione del sacramento della confessione
e dell’estrema unzione, ma si avverte di usare ogni precauzione per evitare che l’uso dei sacramentali sia confuso
con l’amministrazione del sacramento vero e proprio (art. 9, §§ 1-2).
79 Istruzione interdicasteriale, art. 12: «I fedeli non ordinati possono guidare le esequie ecclesiastiche solo nel caso di
vera mancanza di un ministro ordinato ed osservando le norme liturgiche in merito».
80 La possibilità è stata introdotta dal codice latino (can. 1112, § 1 CIC). Requisiti necessari sono la mancanza di
sacerdoti o diaconi; la delega del vescovo diocesano previo voto favorevole della Conferenza episcopale e dopo aver
ottenuto la licenza della Santa sede. Al contrario, in considerazione della diversa importanza attribuita alla sacralità
del rito di celebrazione, nel codice orientale non è ammessa la delega della facoltà di assistere alla celebrazione dei
matrimoni a chi non sia sacerdote (can. 830 CCEO).
81 Già  il  motu  proprio  Ministeria  quaedam riservava  questi  ministeri  agli  uomini,  richiamando  «la  veneranda
tradizione della Chiesa». Sembra tuttavia contraddittorio richiamare la tradizione a proposito dei ministeri laicali che
sono stati istituiti giusto con il  motu proprio. Nel can. 230, § 1 CIC viene confermata la riserva a favore dei  viri
laici. In sede di revisione del codice latino, qualche opinione si era espressa a favore dell’eliminazione della riserva
agli uomini («Communicationes», XIV, Città del Vaticano, 1982, p. 177). Anche nel corso del Sinodo dei laici un
numero  consistente  di  padri  sinodali  giudicava  incoerente  la  normativa  e  ne  proponeva la  revisione  (GIOVANNI
CAPRILE,  Il Sinodo dei Vescovi. Settima assemblea generale ordinaria (1-30 ottobre 1987), Roma, 1989, pp. 260,
264,  299-300,  426).  La  costituzione  Christifideles  laici dava  atto  della  discussione  sull’argomento  e  riferiva
l’istituzione di un’apposita commissione per lo studio dei problemi connessi ai ministeri laicali (n. 23). 
82 I ministeri  comprendono funzioni liturgiche ed extraliturgiche. Il  ministero di lettore comporta l’annuncio della
parola di Dio, l’animazione della liturgia, la guida del canto e della partecipazione del popolo e la preparazione dei
fedeli alla recezione dei sacramenti. Il ministero di accolito implica l’assistenza al sacerdote e al diacono nel servizio
all’altare e la distribuzione della comunione, l’aiuto ai malati.
83 Can. 230, §§ 2-3 CIC.
donne li possono esercitare solo in via precaria o di supplenza, senza poter ricevere un’investitura
stabile. Nella vita concreta  delle comunità locali, per giunta, la restrizione viene frequentemente
aggirata e numerose donne svolgono in modo continuativo molteplici funzioni nella liturgia, nella
trasmissione della fede e nelle strutture pastorali.
La norma che riserva agli uomini i ministeri laicali appare pertanto palesemente ingiustificata84,
in quanto non v’è ragione di negare alle donne la capacità di ricevere una deputazione istituzionale
per svolgere mansioni che di fatto sono già in grado di adempiere.  Di conseguenza, l’interdizione
alle donne di assumere ministeri stabili che non siano diretti a svolgere funzioni necessariamente
riservate  agli  ordinati  in  sacris risulta  una  chiara  violazione  del  principio  di  uguaglianza  nella
dignità e nell’agire dei fedeli.
4. La donna protagonista?
Nell'analisi della soggettività giuridica della donna, sopra esposta, sono emerse le potenzialità
insite  nella  sua  condizione,  almeno  nei  principi  ispiratori  dell'ordinamento.  Possiamo  dunque
ritenere che la donna sia una protagonista della vita e della missione della Chiesa? Non ancora.
Bisogna potenziare lo spazio della presenza e del ruolo della donna, proprio per rendere possibile
l'attuazione delle sue capacità sostanziali riconducibili alla sua partecipazione corresponsabile alla
comunità ecclesiale.
La promozione della donna non deve fermarsi al solo livello funzionale, con la mera previsione
di una estensione dei compiti e degli incarichi che le possono essere affidati. Se fosse solo così, ci
sarebbe  il  rischio  di  una  investitura  di  competenze  che  continuano  ad  avere  una  impronta
prevalentemente maschile, come di fatto si sono sviluppate le strutture istituzionali nel corso della
storia  della  Chiesa.  La  promozione  della  donna  richiede,  in  aggiunta  e  prima  di  tutto,  una
valorizzazione  ontologica  della  dimensione  femminile  come  apporto  specifico  alla  vita  e
all'organizzazione della comunità ecclesiale. Unicamente riconoscendo la peculiarità del femminile
si consentirebbe una piena attuazione delle potenzialità insite nell'identità umana ed ecclesiale della
donna.
Il problema diventa quindi capire come si possa autenticamente fare spazio alla dimensione
femminile  nella  Chiesa.  Com'è  noto,  il  magistero  ha  sottolineato  in  vari  contributi  il  “genio
femminile”, mettendo in luce quelli che sono ritenuti i caratteri tipici della donna, ma finendo per
ricondurli alla  dimensione prevalente del corpo muliebre che è la capacità di dare la vita, intesa non
necessariamente come generazione effettiva di figli, ma come potenzialità intrinseca ad accogliere
84 Unanimi sono le critiche in dottrina: DONATA HORAK, In tema di uguaglianza, cit., pp. 267-268; CARMEN PEÑA GARCÍA,
Status jurídico de la mujer, cit., p.  698; SILVIA RECCHI,  I ministeri dell’accolitato e del lettorato, cit., pp. 293 ss.;
GERALDINA BONI, L’uguaglianza fondamentale, cit., p. 93.
tale dono, quale si riscontra anche in chi si sia consacrata alla verginità85. La maternità in senso
biofisico assume una valenza personale, in quanto plasma profondamente la struttura dell’identità
femminile, imprimendole una peculiare disposizione «di attenzione verso la persona concreta»86 o
«capacità dell’altro»87.  Questa speciale sensibilità nel prendersi cura dell’altro qualifica il genio
della  donna  nell’ordine  dell’amore88 e  rende  prezioso  e  insostituibile  il  suo  contributo  sia
nell’ambito delle relazioni umane, per dare vita a strutture ricche di umanità89, sia nell’ambito dei
valori spirituali, per vivere la comunione misteriosa tra Dio e le Sue creature90.
È indubbio che le donne possano avere queste caratteristiche, ma una immedesimazione rigida
dell’identità della donna con tali note presentate come tipiche e differenziali rispetto al maschile,
può risultare riduttiva. La natura femminile, infatti, ha potenzialità più ampie di quelle indicate dai
citati documenti e, d’altro canto, le stesse qualità possono essere possedute anche da individui di
sesso  maschile.  Parlare  di  un’originalità  propria  del  femminile,  poi,  può  apparire  restrittivo
dell’originalità  irriducibile  di  ciascuna persona,  che  non può essere  omologata  ai  tratti  ritenuti
essenziali del proprio sesso.
Inoltre,  ricondurre  la  dimensione  femminile  a  caratteri  specifici,  con  la  conseguente
attribuzione di ruoli predeterminati che siano coerenti con le affermate tipicità, può implicare una
marginalizzazione del ruolo della donna, destinata ai soli ambiti definiti come femminili, ed esclusa,
invece,  da  quelli  maschili.  Al  contrario,  in  virtù  del  sacerdozio  comune,  la  donna  partecipa
pienamente all'intera missione del battezzato cristoconformato, senza distinzione di competenze in
base al sesso.
Il paradigma femminile che connota la relazionalità interpersonale, invero, non è dato da note
tipiche  o  prefissate,  ma  consiste  nella  diversità  come  complementarità  con  il  maschile.  Una
diversità,  dunque,  che  distingue  sì,  ma non separa,  bensì  completa,  perfeziona,  arricchisce.  La
comprensione  e  la  valorizzazione  del  femminile  può  avvenire  nel  quadro  del  sistema  della
comunione ecclesiale, nella quale il confronto e l'armonizzazione tra diversi consente di apprezzare
e mettere a frutto lo specifico di ciascuno, pur essendo tutti coordinati a realizzare il bene comune.
85 La verginità viene presentata come uno stato distinto ma collegato alla maternità (Mulieris dignitatem,  20).  La
rinuncia alla maternità fisica apre infatti  a un nuovo tipo di  maternità “secondo lo spirito” (Rm,  8,4),  in cui  la
disponibilità ad accogliere la vita non si rivolge ai figli ma «è aperta a tutti gli uomini, abbracciati dall’amore di
Cristo sposo» (ivi, n. 21).
86 GIOVANNI PAOLO II, lettera apostolica Mulieris dignitatem, 15 agosto 1988, n. 18.
87 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Lettera ai Vescovi della Chiesa cattolica sulla collaborazione dell’uomo e
della donna nella Chiesa e nel mondo, 31 luglio 2004, in Il Regno, documenti, XLIX, Bologna, 2004, p. 474, n. 13.
88 Mulieris dignitatem, n. 29.
89 GIOVANNI PAOLO II, Lettera alle donne, 29 giugno 1995, n. 9; CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Lettera, cit.,
p. 475, n. 13. Si vedano i compiti affidati dal Sinodo alle donne: dare piena dignità alla vita matrimoniale e alla
maternità; assicurare la dimensione morale di una cultura degna dell’uomo (Christifideles laici, n. 51).
90 La maternità, come disponibilità ad accogliere il dono di Dio, non riguarda solo la vita umana, ma anche, in senso
lato, la parola di Dio. In questo senso è da intendere non  solo la maternità di Maria Madre di Dio, ma quella di tutte
le donne: «Anche la maternità di ogni donna, intesa alla luce del Vangelo, non è solo “della carne e del sangue”: in
essa si esprime il profondo “ della parola del Dio vivo” e la disponibilità a “custodire” questa Parola, che è “parola
di vita eterna” (cfr. Gv 6, 68)» (Mulieris dignitatem, n. 19)
In  effetti,  i  documenti  del  magistero  sottolineano  la  compresenza  di  diversi  ministeri
nell'ambito della  comunione della Chiesa.  Peraltro,  l'immagine di  comunione che viene presa a
modello è quella di una comunione organica, un sistema cioè statico, nel quale le diverse parti sono
predisposte  in  ruoli  fissi  e  predefiniti.  Il  modello  di  comunione  che  consente  invece  di  dare
rilevanza alla dimensione femminile è quello di una visione più dinamica e aperta al riconoscimento
e all'interagire dell'alterità dei ruoli. Un modello che si riscontra significativamente nella comunione
coniugale.
La reciprocità duale tra l'uomo e la donna è la dimensione creaturale della socialità umana,
chiamata a integrare le diversità maschile e femminile nell'unità dei due; a vivere una comunione
interpersonale  che  è  comunione  d'amore  ispirata  alla  logica  della  reciproca  deditio.  Questa
comunione interpersonale non si realizza solo nel matrimonio, in quanto è una modalità costitutiva
a tutta la socialità umana, per la vocazione intrinseca della persona umana a realizzarsi nel dono di
se stesso. La comunità ecclesiale, pertanto, si costruisce anche in base al principio di reciprocità del
maschile  e  del  femminile,  sul  modello della  comunione coniugale.  Non per  niente,  la  famiglia
costituita  sulla  donazione  sponsale  incarna  la  natura  della  Chiesa,  in  quanto  luogo  teologico
primario  di  manifestazione  dell'amore  divino91.  Proprio  alla  bipolarità  tra  uomo e  donna viene
riferita  la  capacità  di  riflettere  l'immagine  dell'amore  intercorrente  tra  le  persone  della  Trinità
divina92. Per questo, il matrimonio e la famiglia sono anche il luogo ecclesiologico di rivelazione
dell'alleanza sponsale tra Cristo e la Chiesa93. La comunità di vita familiare costituisce dunque una
struttura fondamentale della comunità ecclesiale, non solo quale nucleo originario, ma anche come
modello di comunione.
Nel dinamismo dell'amore come dono di sé ci sono i presupposti per una piena valorizzazione
della presenza della donna, un'alterità che deve essere lasciata libera di esprimersi nelle infinite e
diverse espressioni che compongono la ricchezza dell'essere cristiano. 
91 Gaudium et spes, n. 48
92 GIOVANNI PAOLO II, Lettera alle famiglie, Gratissimam sane, 2 febbraio 1994, n. 6.
93 Gratissimam sane, n. 19.
